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عندما يفكر الانسان وفق منهج فان من التوقع أن يحصل له فكز 
منهجي. وبقدر سلامہ النهج تون سلامح الفکر وقد زود الله 
سبحانه الانسان بالادوات اللازم3 للتفكير السلیم. وقد ذكر القرآن 
الکریم. مرات متعددة. هذه الأدوات والوظانف التي تؤديها؛ فالآذان 
وظیفتها السمع. والاعین وظیفتها البصر والافندة وظیفتها العقل 
والفقه. وهي آدوات العلم والمعرفت, ومن دونها لا یستطیع الانسان أن 
یعلم شینا: ( والله أخرجكم من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيا 
وجعل لكم السمع والأبصار والأفئدة © لعلکم تشكرون ) )النحل: 
8. والله سبحانه يطلب من الانسان أن يتثبّت من صحمّ ما يسمع؛ 
فليس كل ما بپروی صحیحا. وأن یتثبت من صحح ما بیری بتکرار 
الملاحظة والتجریت, وآن يتتبّع الدلیل ويحاكم القولات بالعقل 
والنطق السلیم. حتی لا تسوقه الاوهام والظنون والاباطیل بعیدا عن 
منهج الله. ومثل الانسان الذي لا یستعمل هذه الأدوات لوظائفھا 
كمثل الأنعام, بل هو أضل. وسوف یسال الله الانسان عن استعماله 
السلیم لهذه الأدوات. وسوف تشھد هذه الأدوات للانسان أو عليه. على 
آساس منهج استعماله لها وغرضه من استعمالها. 


فكل العلوم تحتاج في بنائها واختبارها وتوظیفها إلى منهج. والفکر 
النهجي یمیز بین مستویات الناهج. وأنواعها. ودرجّ توظیفها لاد وات 
بناء العلم واختباره وتوظیفه؛ فثمت مناهج عامت لكل العلوم. 
ومناهج خاصہ بکل علم دون غيره. واختیاز النهج الناسب للغرض 
الناسب هو من الحكمت... التي أرسل الله الرسل لیعلموها الناس. 
فقد من الله سبحانه على رسوله صلی الله عليه وسلم أنه أنزل عليه 
الكتاب والحکمحٌ :( وأنزل الله علنك الكتاب والحکمن وعلمك 


مالم تكن تعلم وكان فضل الله عليك عظیما ) (النساء: 113) 


لم يكن التصوف في الإسلام فكرة مستوردة أوضيفا غريبا جاء من 
بلاد بعيدة؛ بل كان جزءا من صميم الإسلام وامتدادا لمعاني الزهد 
والتزکیہ بمفهومهما الشرعي الإيجابي نفعا والمتوازن روحا ومادة 
التي نظر لها الإسلام منذ المرحليّ المكين. ولذا لم یکن العلماء من 
الفقهاء والمحدثين منابذين له كما قد يتوهم البعض بسبب بعض 
انتقاداتهم لأقوال وأفعال معين3 تنسب لأهل التصوف, كما لم یکن 
هذا النقد يعني الابعاد والاقصاء للمتصوفن. 


والحق أن نقد العلماء لمسالك التصوف كان جزءا من عملي 
إصلاحيت طويلة تحاول تنقیتۃ الناهج الصوفیت, ثم إعادة دمجها في 
مسار التيار العام خصوصا داخل أهل السنت والجماعت. لقد كانت 
عملي الاصلاح هذه طويليٌ ومعقدة جداء ورسم مخطط تاريخي 


لتقصیها فيه صعوبتۃ معروفت لتتبعي تاريخ الأفكار والفرق 
والظواهر الثقافیۃ الجتمعیت, خصوصا إذا كان هذا المسار يحاول أن 
يرصد استجابات أطراف عملیۃ الإصلاح الثلاثت (الصوفييٌ والفقھاء 
والمحدثون) لتحديات هذه العمليي واسهاماتهم فيها. 


تعرض التصوف الاسلامي وتراثه على مر العصور الى رین قاصرة 
في التقییم سواء في الفهم أو المنهج , ولعل مرجع ذلك بسبب المغموض ‏ 
وسوء الفهم المقصود - أو بسبب بعض المدعين ‏ وهذا یقرر واقع أن هذا 
التراث أصابه الظلم الكبير . 

وقد عرف تاريخ الفكر الاسلامي اتجاهات لنقد التصوف بعضها من 
داخله لتصحيح المسار. وبعضها من خارجه - وهو بيت القصید ذهب 
أهل هذا الأخير مذاهب. أحدها مدح حتى الأخطاء. وسوغها بالتأويل. 
وثانيها غض طرفه عن كل حسن في هذا التراث. فلم يرفيه الا کل 
خلل وفساد. وانطلق من حالات فردین إلى حكم عام وموقف شامل, 
وثالثها نوسط. لکنه لم يكن على شهرة السابفین. 

وقد عانی الفکر الصوفي من الذهبین الاولین. بل وحجب کل جزءا 
من الحقيقة عن الناس؛ الأمر الذي جعل كثيرا من العلماء والباحئین 
قدیما وحدیثا ینادون بضرورة التزام منهج وسط بین الرفض الطلق 
والقیول الطلق. 


وتعددت أشكال نداءاتهم. فمن قائل بضرورة المنهجيت قبل الحکم 
والنقد. ومن قائل بضرورة التریث قبل الحكم على السابقین. ومن 
قائل بضرورة النظر إلى کل زوایا التصوف. واعتبار کل مراحله 
عند التقسیم. 

وقدیما تبني هذه الدعوة علم من آعلام العلماء الحافظین, فنادی بخطأ 
القبول الطلق والرفض الطلق. وجعل الححم هوى إن كان صادرا 
عن حب مطلق أو بعض مطلق. ذلکم هو شيخ الاسلام الامام 
عبدالقادر الجيلاني الذي سار في هذا الأمر على درب سابقین له من 
العلماء . 

واذا كان هناك اتفاق بين دعوة العاصرین ودعوة الجيلاني ومن 
سبقه فان هناك فارقا آساسیا هو أن العاصرین لم یقدموا تصورا 
كاملا للمنهج الذي ينبغي أن تكون عليه قراءة التصوف بل أشاروا 
إلى بعض النقاط بایجاز واجمال. أما الجيلاني فقد قدم تصورا أكثر 
تفصیلا عن النهج في تهذیب التصوف. بل وطبقه في النظر إلى 
مراحل التصوف, والی الصطلح. والی رجال التصوف ونحو هذا. 

لکن نقول آیضا: إن هذا التصور عنده مبثوث في شتی کتاباته عن 
التصوف. وعن السلوك. 

فرغبي في الافادة من تراثنا الروحي في حیاتنا العاصرة. ورغبي في 
انصاف هذا الجزء من تراثناء وایمانا بضرورة المنهج في قراءة التراث بل 
وغير التراث, وانضماما إلى صفوف العلماء والباحثین النادین بذلك. 


ورغبت كذلك في ابراز الوقف النهجي الحق للامام الجيلاني .. لهذه 
الاسباب وما في بابها رایت أن آقدم تصورا لکیفیح القراءة المنهجيت 
للتراث الصوفي. آملا أن آضع به نقطيّ ضوء آمام الدارسین الباحثین عن 
الحق والستهدفین الافادة من التراث للمعاصرة دون تكلف أو افتعال. 
وقد جمعنا شتات اشارات من هنا ومن هناك وتطبیقات تناثرت في 
ثنایا البحوث وأضفنا الیها خبرة صلتنا بهذا الجزء من تراثنا لنقدم 
هذه الرؤیۃ التي بين يدي القاری. محاولین ألا نحید عن العدل في 
الحكمي التعليق؛ التزاما بالمنهج الذي ندعو إليه. على طريق علماء 
سبقوا وباحثين لا يزالون يعطون العلم خبراتهم ورؤاهم. 

ضوابط في المنهج 

نقرر في البدایۃ أن هذه الضوابط وليدة تأمل طويل ما أثير حول 
التصوف الإسلامي وما نريد بتقییمه مدحا أو قدحاء وقد حاولنا - 
قدر الطاقۃ أن نرجع الظاهر التي يأخذها إلى أسبابها الحقیقیہ 
المتصلة بطرق التفكير ومناهج البحث. حيث ظهر ذلك من خلال 
بعض الكتابات التي التزمت بمنهاج دقيق للقراءۃ, وبعضها الآخرالذي 
أعوزته الروح الدقيقة لقراءة العلم والحكم عليه والإفادة منه. 
ولكي نفيد من هذا الجزء. من تراثنا ينبغي -إضافت إلى الوعي 


بالحقانق الق آشرنا اها أن نلتزم بما نا" 
بالحقائق ۱ مبما يلي 


أولا ترك القشور 

نريد بذلك أن نفرق بين أمرين يتصل أحدهما بالآخر بشكل ما: 
الأول: حقیقۃ ومضمون ما يسمى بالتصوف أو الزهد الاسلامي, 
والثاني: هذا الاسم الذي أطلق عليه وصار مصطلحا له ظروفه 
التاريخية والعلمین. 


فتحديد الهدف من القراءة وهو الإفادة من الماضي للحاضر يقوي ما 
نشير إليه من ضرورة الدخول إلى المضمون مباشرة. والدخول إلى 
المضمون سوف يضيّق هوة الخلاف -إن لم یقض عليها نهانیّد بين 
المتحاورين حول هذا الجزء من تراثنا. ذلك أن الأخلاق التي هي أبرز 
ممارسات هذا التراث سمت أصيل للإسلام ذاته. فإذا كان البعض 
يقرر هذه الحقیقۃ -وهي أن التصوف خلق. بالنسبت للتصوف 
الاسلامي -واجتمعت كلمت الناطقین في هذا العلم على أن التصوف 
هو الخلق... إن هذا العلم مبني على الارادة فهي أساسه ومجمع بنائه 
وهو يشتمل على تفاصيل أحكام الارادة وهي حركة القلب؛ ولذا 
سمي بعلم الباطن كما أن علم الفقه يشتمل على تفاصيل أحكام 
الجوارح ولهذا سمي بعلم الظاهن یقول الامام عبد القادر الجيلاني : 
التصوف هو الخلق فمن زاد عليك في الخلق فقد زاد عليك في 
الصفاء." 

نقول: إذا كان هذا هو جزء هام من مضمون التصوف الإسلامي فإن 
من المقرر أنه أخذه من قوام الدين الاسلام: الذي نشا في كنفه. فقد 


امتدح القرآن نبي الاسلام محمدا صلی الله عليه وسلم بقوله: "وانك 
لعلی خلق عظیم" وضنرت بانك على دين عظيم أي الاسلام. وهو ما 
عبر عنه النبي صلی الله عليه وسلم بقوله: “إنما بعثت لاتمم مکارم 
الاخلاق: وقول عائشيّ رضي الله عنها في وصف الرسول الکریم: 
"كان خلقه القرآن " 

کذ لك فان التزکی وأدب اللفس بتحلیتها بالفضائل وتخلیتها من 
الرذائل -وهي آبرز إن لم تكن كل غایات التصوف متضمنۃ حتی 

الجوانب العرفیہ فيه حقيقي شرعيي فررها الکتاب والسنم, 
وطبّقها الرسول صلی الله عليه وسلم. وصحابته والتابعون. ومن سار 
سيرهم. وکان لذلك كله أثره في الحياة الإسلاميت اعتدالاء وزهدا, 
وشجاعہ في الحق ونحو هذا مما تلتزم به النفس الزكين المحسني 
"ورلو رجعنا إلى الكتاب والسنت وعصر الصحابت والتابعین, وتأملنا 
في القرآن والحدیث وجدنا القرآن ينوه بشعبت من شعب الدین, 
ومھمہ من مهمات النبوة يعبر عنها بلفظ التزکیم" ويذكرها 
كركن من الأركان الأربعة التي بعث الرسول الكريم لتحقيقها 
(هو الذي بعث في الأميين رسولا منهم يتلوا عليهم آياته ويزكيهم 
ويعلمهم الكتاب والحكمي وان كانوا من قبل لفي ضلال مبین. 
وهي تزکیہً النفوس وتهذيبها وتحليتها بالفضانل. وتخليتها من 
الرذائل. التزكية التي نرى أمثلتها الرائعيّ في حياة الصحابيّ رضوان 
الله عليهم وإخلاصهم وأخلاقهم. والتي كانت نتيجتها هذا المجتمع 


الفاضل الثالي. الذي ليس له نظير في التاریخ, وهنه الحکومن 
العادلت الراشدة التي لا مثيل لها في العالم." 

نقول: تحدید الهدف والدخول إلى الضمون لتحقیق أمر منهجي 
يؤدي الالتزام به إلى الالتقاء حول الحقیقہ الشرعيثٌ التي" هي 
الکیفیات الباطنينّ التي تصاحب الأعمال والهینات عند آدانها وهي 
آخلاق إيمانيت هي من الشریعة بمنزلۃ الروح من الجسد. والباطن من 
الظاهر وتندرج تحت هذه العناوین تفاصیل وجزئیات وآداب 
وأحكام. وتجعل منها علما مستقلا وفقها منفردا." 

وهذا ما حدث فعلا فقد اتفق على هذه الحقيفَيٌ الشرعیہ -وهي 
مضمون التصوف. علماء اختلفت مشاربهم لکنهم جمیعا مسلمون 
یعرفون حقائق دينهم فقد قرر هذه الحقیقۃ الجيلاني» وابن 
خلدون. والقشيري. وغیرهم. مشیرین جمیعا إلى أن اطلاق لفظ 
الزهاد آو العباد آمر له ظروفه التاریخیت, وجودا ودلالت, وذلك لا یقدح 
في حقیقہ السمی. 

والدخول إلى الضمون مباشرة یجنبنا أن نقع فیما آسماه البعض 
بجناييٌ الصطلح على حقیقته ومضمونه. فقد كان مصطلح 
التصوف "والخلاف حول دلالته. وتعریفاته, طریقا للخلاف بين قراء 
السلمین. حجبهم فيه الوقوف آمام الشکل عن حقيقة التزکیم 
والتربیت والاسهام الاجتماعي وکل خير قدمه التصوف الاسلامي 
لجتمعه باعتباره فكرا اسلامیّا. تضرب جذوره في مصادر الاسلام 


ويأخذ نماذجه وقدوته من سيرة الرسول الکریم وصحابته ومن سار 
على طريقهم. 

كل هذا حجب عن عين القارئ وذهنه لأنه شغل بالخلاف حول 
التصوف ونسبته إلى الصوف أوالصقة أو الصفاء أو إلى کلم ليست 
في لغ العرب سوفیا" وهذا لا يجدي للحياة وان ڪان يشتغل به 
الباحثون في زوايا التاریخ, ولو فطن من يقرأ لهذه الحقیقۃ لعرف أن 
هذا التراث اجتهاد قوم لإثراء الحياة في جانب من جوانبها. كما آثراها 
علوم آخری واجتهادات آقوام آخرین, "واذن عرف أن منشاً التصوف 
كان من البصرة. وأنه كان فيها من يسلك طريق العبادة والزهد ما 
له فيه اجتهاد. كما كان في الکوفت من يسلك طريق الفقه 
والعلم ما له فيه اجتهاد. 

وهولاء نسبوا إلى اللبسن الظاهرة. وهي لباس الصوف. فقيل في 
آحدهم رصوفي. ولیس طريقهم مقیدا بلباس الصوف ولا هم آوجبوا 
ذلك. ولا علقوا الأمربه. لکن أضيفوا البه لکونه ظاهر الحال. " 
وجدیر بالذ کر أن هذا الضمون الذي يمكن أن نفیده لحیاتنا كان 
سمت التصوف الاسلامي بوصفه السني أو الشرعی, وأنه ما جانبه هذا 
السمت إلا حين انتحل التصوف بعض الغلاة أو المنحرفين الذين كانا 
موضع نقد الصوفيي أنفسهم .كما سيجيء ان شاء الله وكذلك 
حين غرق التصوف في متاهات الفلسفت, فانتقل في نظريات بعض 
القوم إلى عبارات ودلالات لا يوافق عليها مسلم ملتزم وهي كذلك لا 


تفید الحياة في التربيي أو التغییر؛ اذ هي إلى شطحات الخیال آقرب 
منها إلى التحقیق في الواقع. 

ونحن نقول مع أبي الحسن الندوي: “ليس لنا الآن الا أن نقرر هذه 
الحفیقہ, ونتحرر من القیود والصطلحات. ومن النزعات والتعصبات. 
ولا نفز من حقیفن دینیم. يقررها الشرع ویدعو الیها الکتاب 
والسنت, والتراث الاسلامي النقي. 

ثانیا۔الاستقلالیۃ الفکریۃ 

ذلك أن الدخول على فكر ما بفكرة سابع في رأس القاری يحرمه 
الموضوعييّ في الحكم. ويجعله لا يرى فيما يقرأ إلا ما يشهد 
لفكرته التي في رأسه. ويلجته هذا المنهج إلى تأويل ما يراه على غير 
مايهوى إلى ما یؤید فکرته. حتى ولو خالف أظهر قواعد التفكير 
ومناهج البحث. فالذي يقرأ فكر العتزلی وفي رأسه حكم الفقهاء 
علیهم. ووصف آهل السنۃ لهم بأنهم المعطلي في الصفات. تراه لا 
يلتفت إلى أثرهم في الحياة العقلیت, ولا إلى ما عرف عن شيوخهم من 
عبادة وصلاح. الأمر الذي يتناقض مع ما أشيع عنهم أنهم معطلہ 
يعبدون عدما. بل ولا يلتفت إلى جهودهم في مناظرة اليهود 
والنصارى ودفاعهم عن الإسلام ضد المارفين. 

وقد كان الأمر كذلك في قراءة البعض للتصوف الإسلامي؛ حيث 
قرءوه لإدانته أولا وقبل كل شيء؛ ولذلك وقعوا في فجاج لا يقبلها 
منطق, ولايقرها المحققون من العلماء. 
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ونشیر إلى أمثلۃ وقعت في التعمیم وربما التناقض نتیجۃ للقراءة من 
موقف محدد سلفا. فابن الجوزي "ابو فرج عبد الرحمن - 597 ه- 
الفقیه الحنبلي هاجم التصوف في مواطن شتی من کنبه. وکان 
جماع هجومه في كتابه تلییس إبليس” ولا یعنینا هنا الهجوم أو 
الدح بقدر ما یعنینا أن ابن الجوزي في مسلحکه هذا الذي عمم فيه 
الحكم على التصوف . وجرح کل الکتابات التي كتبت من فقهاء 
صوفييّ کالجنید أو الحاسي أو الکي أو الغزالي أو القدسي ؛ فهو 
من جھت يذكر أن أوائل الصوفيت كانوا یعولون على الكتاب 
والسنہ فكيف يجوز التعميم على كل الصوفييٌ كما وضح في 
كتابه سالف الذكر؟!. وهو من جھت أخرى له كتاب ترجم فيه 
للعديد من أوائل الصوفيح وشیوخهم. وفيه ينقل الكثير من أقوالهم 
التي تفيد العلم الذي نفاه عنهم في كتابه تلبیس إبلیس' فضلا عن 
اتهامهم بكثير من التھم, فكيف یقبل هذا؟! 

وهو من جهمّ ثالثۃ عرف عنه -من خلال دراسة علمیۃ عنه أنه راض 
نفسه في مستهل حياته على ممارسة حياة الزهاد والإمعان في 
التقشف, لكنه سرعان ما عدل عن السير في هذا الطریق, ونسب ما 
اعتراه من مرض إلى هذا الأسلوب من الحياة. 

أعني أنه عرف القوم عن كثب. وكان هذا يقتضي أن يفرق بين 
الملتزمين منهم. والذين اندسوا في وسطهم وكانوا مثالا ردینا 


للصوفيي. 


ولقد حاول بعض الباحثین أن یفسر هذا الوقف بأنه دخول على 
التصوف بفكرة سابقہ وهي أن ابن الجوزي فقیه حنبلي متشدد. 
وقد رأى التصوف علما مستقلا عن الفقه له سمته الذي ینعنی فيه 
بکیفیات وبواطن ظواهر الأحكام الفقھیۃ, وهذه نظرة جديدة من 
هؤلاء القوم, جعلت ابن الجوزي ینظر إلى التصوف على أنه مخالف 
للسنة الدقیقت, ونحن لا نری في الحنبليت والتشدد السبب الحقيقي, 
بقدر ما نری أنه يبني نظرته إلى التصوف من خلال فهمه الخاص . اذ 
الحنبلیۃ لم تمنع الامام الجيلاني من أن ینصف التصوف . 

آما العاصرون الذین قرءوا التصوف بعیون غير موضوعیت فکنیرون 
من جھت, وأمرهم عجیب من جهن آخری, فهذا آحدهم یسقط رغبته 
في تجریح التصوف على کتابات بعض العلماء ویژولها إلى ما يريد 
هولاء لا ما يريد المؤلف؛ فکتاب مصرع التصوف الذي نسب إلى 
برهان الدین البقاعي رت 885 هم كان أصله كتابين مستقلین: 
آحدهما فی تكفير ابن عربی, والآخر فی تکفیر ابن الفارض, فجاء 
عبد الرحمن الوكيل وجمعهما في كتاب واحد سماه مصرع 
التصوف: وأضاف إليه من العناوين ما يحقق به هدفه هو علما بأن 
البقاعي قد ذكر صراحت تقديره لأوائل الصوفية, بل ولمتأخريهم 
الذين لم يذهبوا مذهب ابن عريي. ومنهم علاء الدين البخاري 834 
ه. كما ذكر البقاعي أنه لا يبغض التصوف لكنه يبغض من 


أبغضه الصوفیۃ ومحققو متأخريهم ممن حاد عن الطريق السویت. 


والغریب أن محقق الکتاب عاب على الولف انصافه واقراره أن 
الصوفیہ فقهاء فقال معلا على المؤلف: "هذه دعوی كذوب. " 

ومن المعاصرين كذلك نجد من يبدأ تعريفه للتصوف بقوله 
"والتعریف الصحيح للتصوف الإسلامي بأحكام وعظیح لا ترتبط 
فيها النتائج بالمقدمات. ولکن لأن الرجل كتب الكتاب خدمت 
لفكرة ما في رأسه أو في رأس غيره فقد أداره على محور التعميم 
والسب دون دليل يمكن أن يقنع أحدا. فضلا عن أن يفيد منه. 

أما عن ضرورة الاستقلال الفكري فذلك لان المتابع دون وعي مستقل 
إمعنّ يحسن إذا أحسن الناس, ويسيء إذا أساءوا. وهذه صف من ليس 
يملك فكرا مستقلا. ولا يمكن لقارئ بهذه الصفة أن يقدم جدیدا, 
أو یقترح مفيداء وحسبنا أن نشير إلى أن هناك قضايا آثارها 
الستشرقون بخصوص مصدر التصوف وأخذه من غير الإسلام آصوله 
وکانوا في هذا خاضعین لعوامل عديدة. بعضها خاص بما لم يكن 
تحت آیدیهم من تراث للصوفييّ غير فكرهم بعد هذاء وبعضها خاص 
بقضية التأثیر والتأثر التي كانت رائحت في الدراسات الإنسانیۃ في 
فترة ما. 

وقد تابح بعض العرب والسلمین آراء الستشرقین دون نقد أو تمحیص 
فقالوا بعدم اِسلامیۃ التصوف؛ جریا وراء غیرهم دون أن يكلفوا 
آنفسهم عناء البحث والتاصیل ولو علموا أن بعض الستشرقین رجع عن 
رأيه في قضین "اجنبیۃ مصادر التصوف: بعد أن توافرت له بعض 


النصوص الصوفیح, ولو قرء‌وا دراسات الدققین من علماء العصر الذین 
ذکروا خصائص للتصوف الناضح في کل دين, تبعد قضية التأثیر 
والتأثر عن مکانها الذي كانت قد تسنمته في الدراسات الإنسانیئ- 
نقول لو قرءوا هذه البحوث الدقیقح لا قبلوا متابعت غيرهم ولحرصوا 
على استقلالهم الفكري. 

وحين يفقد الباحث استقلاله تجده يتابع دون تدقیق. ودون بصر 
بعواقب ما یقول, بعدا عن النهجین. أو تضییعا لتراث له ما له وعليه 
ما عليه.. يقول آحدهم: "وفي رأي الدکتور زكي مبارك التصوف: 
مجموعيّ من الأفكار الإسلاميت والنصرانیۃ والیھودیت أو هو 
الخلاصح الروحيتّ من تلك الديانات الثلاث.. أما التصوف في رأينا فهو 
طريقة زهدين في التربیۃ النفسیت, يعتمد على جملہ من العقائد 
الغيبيت رالمیتافیزیقیت مما لم يقم على صحتها دليل في الشرع ولا 
في العقل. فانظر كيف جر عدم الاستقلال البعض إلى أن یقول ما 
يناقض حقائق ومسلمات في مجال البحث في التراث الصوفي.!! 

ثالثا ‏ الفصل بين تراث الصوفية وروايات المخالفين عنهم 

ما دام القارئ يبتغي الحكم على التراث الصوفي. بغي الإفادة من 
الناضح الملتزم منه فان أمانۃ العلم تلزمه أن يفرق بين أقوال الصوفيت 
موثقۃ النسبيٌ إليهم, وفهم مؤرخي الفکر وكتاب الطبقات لأقوال 

الصوفيي وأفعالهم, ذلك أنه إضافي إلى ما يغلب على كتب الطبقات 
من بعض المبالغات فإنها تكتب غالبا في وقت متأخر عن حياة المؤرخ 


لهم. وليس بالضرورة أن یدقق المؤرخ في كل رجال سند الروایۃ التي 
ينسبها إلى هذا الشخص أو ذاك. وربما استنبط من روايات لم تخضع 
لقواعد الجرح والتعديل معاني هو فيها مجتهد ويبتغي بها الخیں وان 
جاءت حقيقتها _بعد الدرس والتفنید. على خلاف مما قصد إليه 
پاجتھادہ. 

فاذا أضفنا إلى ذلك رغبیّ بعض المؤرخين في اضفاء صفات معينة على 
العلم أوالشخص الذي یوزخون له لسبب مذهبي. أولميل طائفي. كان 
لنا أن نؤكد ضرورة التفرقّ بين آقوال الصوفيت أنفسهم ونظرة 
المؤرخين لهم وللتصوف. باعتبارها ضرورة منھجیہ للحكم 
والاستنباط. 

ولا ينفرد التصوف بهذه المسأليّ فيا روي عنه وعن آهله. بل هي سمي 
عامیّ في عموم الروايات 'وهكذا كثير من أهل الروايات, ومن آهل 
الآراء والأذواق. من الفقھاء والزهاد والمتكلمين وغيرهم يوجد فيما 
يأثرونه عمن قبلهم وفيما يذكرون معتقدین له شيء كثير. وأمر 
عظيم من الهدى. ودين الحق الذي بعث الله به رسوله. ويوجد أحيانا 
عندهم من جنس الروايات الباطليّ أو الضعيفت. ومن جنس الاراء 
والأذواق الفاسدة أو الحتملّ شيء كثير. " 

وها نحن أولاء نذكر بعض الأمثلت التي ذكرها مؤرخو التصوف, 
وهي عند التحقیق تؤدي إلى غير ما قصدوا إليه, أو لا تدل على ما 


استنبطوه؛ الأمرالذي جعل بعض العلماء يفندها ويرد عليها. 


أ مسأل الصقن وربط التصوف بصفات آهلها: 

یقول .صاحب التعرف لذهب آهل التصوف" :-وقال قوم انما سموا 
صوفیم لقرب آوصافهم من أوصاف آهل الصفَيّ الذین کانوا على عهد 
رسول الله صلی الله عليه وسلم." 

ولو كان الأمر مجرد رواييّ عن قوم قالوا هذا في نسبۃ التصوف لهان 
الأمر لکننا نجد السراج الطوسي يصف آهل الصفت بأنهم مقیمون 
في السجد. وأنهم لم یؤمروا بطلب العاش من الکاسب والتجارات. 
ویصف حب رسول الله لهم وارتباطه بهم. ویذکر أن الصوفيت 
وجدوا فیهم الاقتداء والاهتداء ويذكر أن عددهم كان نیا 
وثلائم‌اتم. 

آما آبو طالب المحكي فیجعل منهم رباطاء ولهم رئيس هو آبو هريرة 
يأمرهم فیاتمرون, ویصفهم بانهم کانوا آشد الناس زهدا. وقریب من 
هذه الأوصاف وصف آبي نعیم لهم. 

وقد فهم أحد الباحئین من هذا تمهید الکي للربط بين صفہ أهل 
الصف هذه وبين الرباط عند الصوفین. وربما یوطی بذلك لحاجم 
الرید إلى شيخ ینزل الرید عند آمره ونهیه. 

وقد تابع هولاء المؤرخين في فکرتهم ربط الصوفيت بأهل الصقی, 
وجعلها بذرة التصوف الأولى بعض كبر الباحثين "ونحن لا نجد 

بذورهذه الحياة الروحييّ مغروسۃ في قلب النبي صلى الله عليه وسلم 
وقلوب صحابته من الخلفاء الأربعت فحسب. وانما نحن واجدوها آیضا 


حیمّ نامي في قلوب كثير من الصحاب غير الخلفاء, ويحفي أن 
نذكر هنا أهل الصفت, وما كان لهم من أثر قوي في تاريخ الحياة 

الروحية الإسلاميتّ عامّ. وفي تاریخ التصوف الإسلامي خاصت." 

واذا كنا نتفق مع هؤلاء المؤرخين في صلاح مجموع أهل الصفت, فلا 
نوافقهم على إقامتهم الدائمة في المسجد. ولا على عدم شغلهم 
وكسبهم في كل الحالات. ولا نوافق كذلك على أن العدد كان 
ثابتا. بل انه كان يزيد وینقص حسب ظروف القادمین من مک 
والذين لا يجدون مأوى لهم غير السجد. فقد كانوا يزيدون 
فيكونون ستين أو أكثر ویقلون حتى يكون عددهم عشرة.. "فان 
الؤمنین كانوا يهاجرون إلى النبي صلى اللّه عليه وسلم إلى المدينت 
فمن أمكنه أن ينزل في مكان نزل به. ومن تعذرذلك عليه نزل في 
المسجد إلى أن يتيسرله مكان ینتقل إليه." 

بل إن الامام الجيلاني يرى أن من كان ینزل بالصفہ هم من جنس 
سائر المسلمين ليس لهم مزیح في علم ولا دین, "بل فيهم من ارتد عن 

الإسلام وقتله النبي صلى الله عليه وسلم كالعرنيين الذين اجتووا 
املدینت وحديثهم في الصحيحين من حديث آنس. وفيه أنهم نزلوا 
الصفتّ. فكان ينزلها مثل هؤلاء. ونزلها من خیار المسلمين سعد بن 
أبي وقاص, وهو أفضل من نزل بالصفح ثم انتقل عنھاء ونزلها أبو 

هريرة وغيره.. وقد روي أنه كان غلام للمغيرة بن شعبة وأن النبي 
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صلی الله عليه وسلم قال: آهذا واحد من رالسبعی, وهذا الحدیث 
کذب باتفاق آهل العلم." 

ولم يؤثر للصوفينّ الاوائل - فیما قرأت. أقوال ینسبون فیها أنفسهم إلى 
الصفي. وبعیدا عن عدم مواقم اللسب لقواعد اللہ العربیہ في 
النسب. فان ما حكاه المؤرخون في مسأل الصف وربط التصوف بها 
باعتبار آنها أول بذوره. صاحبه كثير من البعد عن حقائق تاریخیہ 
تتصل بالمسألت ذاتها. وإننا نظلم الصوفیۃ إن حكمنا عليهم وفق هذه 
الروايات وأمثالها. 

بد وقريب من المثال السابق ما حكاه المؤرخون مما يفيد أن بدایۃ 
التصوف كانت على يد علي بن الحسين زین العابدین رتوفی 
بالبقیع 99ه فالكلاباذي یقول تحت باب عقده بعنوان: "في رجال 
الصوقیم: من نطق بعلومھم, وعبّر عن مواجيدهم. ونشر مقاماتهم, 
ووصف أحوالهم قولا وفعلا بعد الصحابہۃ رضوان الله عليهم علي بن 
الحسين زین العابدین, وابنه محمد بن علي الباقر وابنه جعفر بن 
محمد الصادق.".. 

كذلك ربط بعض المتأخرين بين الحسن البصري وعلي بن أبي طالب 
في علمه الذي ورثه عنه والموروث من النبي صلى الله عليه وسلم وراثۃ 
لا كسباء بل إن البعض جعل مستندهم في الخرقيّ الصوفية أن علیا 
آلبسها الحسن البصري. وأخذ عليه العهد بالتزام الطریقت, واتصل 
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ذلك منهم حتی الجنید من شیوخهم ولا يعلم هذا عن علي من وجه 
صحیح. 

ولعل هذه الأمثلة وما تفيده من توجیه لتارییخ التصوف وجھہ 
معينيٌ لسبب أو لآخر هي التي جعلتنا نؤكد الحاجمّ إلى التفرقن 

المنهجية التي أشرنا الیها. ونفهم في ضوء هذا موقف الامام الجیلانی من 
أمثال هذه الروايات, فقد نقل عن القشيري قوله في اعتقاد الصوفيت 
وأنهم أشاعرة في مجمل اعتقادهم. ثم رد هذا الفهم من القشيري 
بالرجوع إلى أقوال المشايخ أنفسهم ليثبت أنهم كانوا على اعتقاد 
الصحابت فصل فيما ذكره الشيخ أبو القاسم القشيري في رسالته 
المشهورة من اعتقاد مشايخ الصوفيت فإنه ذكر من متفرقات 
كلامهم ما يستدل به على أنهم كانوا يوافقون اعتقاد كثير من 
المتكلمين الأشعریت, وذلك هو اعتقاد أبي القاسم الذي تلقاه عن أبي 
بكر بن فورك وأبي إسحاق الإسفراييني.... والثابت الصحيح عن 

آکابر المشايخ يوافق ما كان عليه الصحابت, وهو الذي كان يجب 
أن یذ کر فان في الصحيح المحفوظ عن أكابر المشايخ مثل الفضيل 
بن عیاض, وأبي سليمان الداراني. ويوسف بن آسباط. وحذیفۃ 
المرعشي. ومعروف الكرخي إلى الجنيد بن محمد. وسهل بن عبد 
الله التستري. وأمثال هؤلاء ما يبين حقیقۃ مقالات المشايخ." 

ويورد الامام الجيلاني أقوالهم موثقۃ النسبت إليهم لیصل إلى أن 
الصوفيت الاوائل خواص الخواص, وأن المعرفيّ عندهم تخالف المصطلح 
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الكلامي. والإيمان عندهم فول وعمل. وكذلك كان موقف 
الجيلاني حين روى القشيري عن أبي سليمان الداراني قوله في الرضا 
"قال أبو سليمان الدارانی: الرضا ألا تسأل الله الجنۃ ولا تستعيذ به من 
النار فقد نشكك في صح هذه النسبة إلى أبي سليمان. معتقدين 
على أمثلت ذكرها القشيري في رسالته وسندها فيه کلام" 
ومستندا كذلك إلى الكتب التي اهتمت بجمع أقوال الصوفیۃ مثل 
حلي الأولياء لأبي نعیم. وطبقات السلمي. وصفۃ الصفوة لابن 
الجوزي وغيرها لم تذكر هذه الکلمت لأبي سليمان. ويذكر أنه 
من الحتمل أن تكون هذه الکلمۃ نقلت بالمعنى عن قول آخر إذ 
ثبت لأبي سليمان أنه قال: لو آلقاني في النار لكنت بذلك راضياء 
فيشبه أن يكون بعض الناس حكى ما فهم بالمعنى فذکر 
الکلمہۃ التي هي موضع الحديث. 

ونؤكد استبعاد صدور هذا القول من أبي سليمان "فان الشيخ أبا 
سليمان من أجلاء المشايخ وساداتهم. ومن أتبعهم للشریعۃ حتى انه 
كان یقول: إنه ليمر بقلبي النکتۃ من نكت القوم فلا أقبلها إلا 
بشاهدين من الكتاب والسنن. فمن لا يقبل نكت قلبه إلا 
بشاهدين يقول مثل هذا الكلام؛؟."!! 

قلت: فلو اخذنا بروایۃ القشيري مع - تقدیرنا لم لكان اتهامه لأبي 
سليمان الداراني أسبق من إنصافه: ولا نسد الطريق على الإفادة من 
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رابعا في الصطلح والعنی 

فما دامت القراءة للححکم والاستنباط والتوظیف تستهدف عدم 
الوقوع في آخطاء التعمیم أو التسرع في الأحكام فان من الضروري 
حیننذ أن يهتم قاری التراث الصوفي الاسلامي بالتحدید الدقیق 
للمصطلح الراد نقده والافادة منه. وهذا یشمل الألفاظ التي استخدمها 
الصوفيت وحددوا مرادهم منها بما یتفق مع أصول دینهم. لکن 
التعمیم والاخذ بالفهم الشانع لادنی ملابسيّ آدی بأصحابه إلى خطأ 
في الحكم. فضلا عن عدم تقدیر دقیق وعدم افادة من هذا التراث. 
كما یشمل التحدید الراد الأوصاف التي عرفت بها مراحل التصوف 
الاسلامي وانجاهانه متمثلی في مراحله التاريخيي. وخصانص كل 
مرحلت, وظاهرة على رجال کل مرحلّ کذلك. وقد أدى الخلط في 
هذا الباب إلى نتائج تعوزها الدقت النهجیّ في كثير من الاحیان 
ولنأخذ بعض الأمثليّ في كلا الجانبين :الالفاظ - الأوصاف. 

أ ففي باب الألفاظ نذكر مثلا: الزهد - التوكل - الاتحاد -الفناء: 
هذه ألفاظ دار حولها حديث طويل من حيث دلالتها وصلہۃ هذه 
الدلالن بالفهم للإسلام. وبخاصة أن البعض ربط بين كلمات 
الصوفيي في الزهد ودعوات بعضهم - مثل شقیق البلخي مثلا - 
للقعود عن الکسب. كما ربط البعض بين التوكل والدعوی ذانها, 
حتى إن ابن الجوزي اتهمهم بعدم الفهم ومجافاة ما يحب أن یکون. 
حيث تنكبوا الطريق الشرعي للحیاة. فالتوكل عمل فلبي وثقم 
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بالله لا ترك للعمل. ولا تعطیل للجوارح. ویستشهد بأن النبي صلی 
الله عليه وسلم تاجرحتی كفي العمل من الفيء. 

وان كنا نجد نیحکلسون یقرر أن الصوفیۃ بعد شقیق البلخي 
کانوا لا يرون الکسب منافیا للتوکل. 

نقول: لو رجعنا إلى آقوال الصوفييّ في الزهد وفي الکسب وفي 
التوکل وحددنا د لالت هذه الألفاظ عندهم وعرفنا موقفهم من العمل, 
ورفضهم لأصحاب دعوی القعود عن الكسب. لو رجعنا إلى آقوالهم 
لتحدد لنا رأيهم بدقۃ في هذه الفاهیم. ولکان لنا أن نحكم على 
مدى قرب منهجهم أو بعده عن دعوة الإسلام, ولتجنبنا الخلط الذي 
وفع فيه البعض حين فهم الزهد بمعنى خاص من بعض عبارات القوم, 
ثم عممه على الجميع, بل قرر أن الاسلام لا يفسح الجال لهذا الزهد. 
ولسنا نريد هنا أن نفصل القول في هذه السألن. وحسبي أن أشير إلى 
عبارتين إحداهما للمحاسبي والأخرى لأبي طالب المكي. وهما 
نموذجان لكثير من القول يماثلهما عند الصوفیم. ولهما دلالتهما في 
مسأل الزهد ومساألن التوکل. 

يقول الحارث المحاسبي: "ولرب مكنز للأموال بغیر الإكثار مشغول, 
ليس بذاكر دنياه. لأن الآخرة غلبت على مناه. تذكره للدنيا 
تذكرمن آراد فيها البلاغ وحبه لها حب من لا يغيره تقلب الأحوال, 
قلبه لغيرها ذاكر. وهو على ما أعطاه الله منها شاکر إن أعطي 
منها لم يمنعه حلول النعميّ عن أداء شرکها. وأن منع لم یمنعه نزول 
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البليت عن النظر إلى مواضع الخیں ولرب مقل قد ظهر الزهد على 
ظاهرة وبدنه وقلبه مشغول بالرغبت؛ فقد استقل کل ما صار إليه 
من الدنیا وان كان في العدد كثيرا. ويستكثر ما بيد غيره وان 
کان في العدد قلیلا." 

ویقول الکی: ولا يضر التصرف والکسب لمن صح توكله ولا 
یقدح في مقامه من حاله قال الله تعالی: :وجعلنا النهار معاشا- و 
"وجعلنا لکم فیها معایش قلیلا ما تشکرون" وروي عن النبي صلی 
الله عليه وسلم: "أحل ما آکل العبد من كسب يده. وکل بیع 
مبرور." 

فمن أدرك دلالت الزهد والتوکل عند الصوفيت كان له أن يقرهم 
على فهمهم الذي هو صدى ل أثر عن الرسول صلى الله عليه وسلم في 
هذا الصدد. وكان له كذلك أن یناقش البعض في قضية التوكل 
بين العامت والخاصت. وهذا طريق الحكم الحق والتوظیف الجيد 
للتراث. أما من لم يعني نفسه بالتحقیق في مراد القوم فقد سهل عليه 
أن يكيل لهم الاتهامات لموقفهم من الزهد والعمل وال مال ونحو هذا 
وحسب أنه بذلك قدم للبشریم خيرا. 

وبالمقياس ذاته نقول: إن الصوفیۃ في كلامهم عن الحب الإلهي. وهو 
تزع نصوص قرآني ود عبروا عن آشواقهم بلغ جعلت البعض 
ینفر ویتهمهم منذ فترة مبكرة أي قبل التصوف الفلسضي- آنهم 
یقولون بالاتحاد. مع أن حقیقۃ ما دعوا إليه وما تغنوا به هو صدی 
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للحدیث الصحیح: "لا يزال عبدي یتقرب الي بالنوافل حتی أحبه فاذا 
أحببته كنت سمعه الذي یسمع به. وبصره الذي یبصر به» ویده 
التي يبطش بها ورجله التي يمشي بها. في یسمع. وبي یبصر وبي 
یبطش وبي يمشي." 

وقد فطن الامام الجيلاني إلى الفرق بين هذا الاتحاد. والاتحاد الذي قال 
به البعض فيما بعد بمرحلت تفلسف التصوف 'وھذا اتفاق واتحاد في 

الحبوب المرضي المأمور به والبغض المكروه المنهي عنه. وقد يقال له 
اتحاد نوعي وصضي. وليس ذلك اتحاد الذاتين فان ذلك محال ممتنع, 
والقائل به كافر. وهو قول النصارى والغالیۃ .. وأما الاتحاد المطلق 
الذي هو قول أهل وحدة الوجود الذين يزعمون أن وجود المخلوق هو 
عين وجود الخالق. فهذا تعطيل للصانع وجحود له. وهو جامع لكل 
شر" 

وأما الفناء وهو عند الصوفيت لازم المحبت حين تشتد وتسیطر فان 
هذا اللفظ كم جر المتعجلين في الحكم إلى تشنيع على كل 
الصوفیی, وتنديد باللفظ في كل دلالاته. وهذا ولا شك يتناقض مع 
الدقت والمنهج. 

وبعد تفحص أقوال الصوفیۃ أن نقرر الفناء الذي يوجد في كلام 
الصوفيي يبفسر بثلاثي أمور : أحدها: فناء القلب عن إرادة ما سوى الرب 
والتوكل عليه وعبادته, وما يتبع ذلك. فهذا حق صحیح وهو محض 
التوحيد والإخلاص. 
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الأمرالثاني: فناء القلب عن شهود ما سوی الرب. فذاك فناء عن الارادق 
وهذا فناء عن الشهادة, ذاك فناء عن عبادة الغیر والتوکل علیه وهذا 
فناء عن العلم بالغير والنظر إليه." 
ویری الامام الجيلاني أن هذا النوع فيه نقص. وأن شهود الحقائق 
أكمل. لکنه يقر أن البعض قد تغلبه الملحبۃ فيسكر ویسقط 
التمییز مع وجود حلاوة الإیمان, فيقول أقوالا ظاهرها يخالف الشرع, 
ويرى أن الحكم عليه يكون ببحث سبب السكر فإن كان السبب 
حلالا كالمحبن وشدة الذكر لم يؤاخذ بما قال. ونبه إلى عدم اتباع 
يقته أو أقواله. 
وهذان النوعان عند الامام الجيلاني مقبولان وعن النوع الثاني یقول: 
"وعامت ما نجده في كتب أصحاب الصوفیح مثل (الهروي الانصاري) 
أن من قبله من الفناء هو هذا.. وفي الجملن فهذا الفناء صحيح." 
لكن هذا لم يمنع الجيلاني من أن ينكر النوع الثالث وهو الفناء عن 
وجود السوى الذي يرى أن الله هو الوجود. وأنه لا وجود سواه. وأنه عن 
الموجودات؛ لأنه يخالف الشرع, وما به قال المحققون من مشايخ 


الصوفية. 


ب- بيت التصوف السني والتصوف الفلسفي: 
وهذا التحديد مهم لأننا إذا كنا نقرأ التصوف السني فنحن نقيمه 
ونفيد منه في ضوء خصائصه التي استخلصها من نصوصه المحققون 
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من العلماء وننظر إلى رجاله في ضوء ارتباطهم بالمصادر الإسلاميي. 
وعدم تأثرهم بالفلسفة والأثر الأجنبي بعامت. وإذا وجد لدى بعضهم 
بعض الأثر الفلسفي كالحلاج عند البعض, والبسطامي عند 
البعض. 
فان هذا لا يمثل ظاهرة في التصوف السني وبخاصتّ في مراحله الأولى 
رالقرنین الثالث والرابع الهجريين) الأمرالذي جعل البعض يعتذر عن 
الحلاج. ويوضح أن الحلول عنده لم يكن حقیقیا وأنه كان 
مجازیا. ومستندا في ذلك إلى عبارة نقلها السلمي عنه ما انفصلت 
البشرييّ عنه. ولا اتصلت به" (وهذا قد يعني عنده أن الانسان الذي 
خلقه الله على صورته هو موضع التجلي. فهو متصل بالله غير 
منفصل عنه بهذا المعنى. ولکن تجلي الله للعبد أو ظهوره من حيث 
صورته فيه ليس يعني اتصالا بالبشرييٌ حقيقيا." 

وقد فسرت أقوال الحلاج والبسطامي تفسيرا نفسیا من حيث غلبت 
الوجد. وفرط الحبت الأمرالذي أشار إليه الامام الجيلاني في حديثه 
عن الفناء كما سبق أن أشرنا. 

...ما إذا كنا نقراً في التصوف الفلسفي حيث النظريات التي يصعب 
تأويلها أو الاعتذار عنها لتتفق مع الإسلام فان الأمر يختلف تماما 
فنحن هنا لا نقرأ تصوفا جل اهتمامه بالأخلاق والتربية" السابق» بل 
نقرأ فکرا روحيا أشرب مضامين الفلسفی, وهنا سنلتقي بالنظريات 
التي هي موضع الرفض لدى مجموع العلماء والدارسين مثل الاتحاد 
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ووحدة الوجود؛ الأمر الذي جعل من الصعب أن تسمي هذا النوع 
تصوفا خالصا أو فلسفة خالصی وعلینا أن ندرك- ونحن نقراً هذا 
النوع من التصوفد أنه وان اشترك مع التصوف في اسمه وبعض 
خصانصه "الا أن آولنك الملتفلسفنّ زادوا على المتصوفت السنیین بأمور: 
آولها: آنهم أصحاب نظریات أو مواقف من الوجود. بسطوها في كتبهم 
أو أشعارهم, ولا يمكن أن توصف عبارتهم فیها بأنها من قبیل الشطح 
الذي لا يسأل عنه أصحابه. وثانیها: آنهم آسرفوا في الرمزيت اسرافا إلى 
حد بدا معه کلامهم غير مفهوم للغیں وثالثها: اعتدادهم الشدید 
بعلومهم وأنفسهم وهو اعتداد ان لم یلازمهم كلهم فقد لازم 
آکنرهم على الأقل. " 

والذین لم یفرقوا بين آنواع التصوف وقعوا في خلط شدید. فهم 
يرفضون الحلول والانحاد ووحدة الوجود وهي من التصوف الفلسفي 
من جھت, وموضوع نقد مؤرخي التصوف وشیوخه من جه آخری, 
لکنهم یسحبون ما يرفضونه من التصوف الفلسفي على كل 
التصوف ولا یفرقون بين رجال وشیوخ هذه المرحلة أو تلك. 

آما الذین فرقوا بين تصوف استمد مصدره من الکتاب والسني وان 
صاحبته بعض الاجنهادات وظروف التاريخ. ونصوف غلبت عليه 

الفلسفہ ونظریات تفسير الوجود. فهولاء فرقوا بين المشايخ وفق ما 
علم عنهم من ضبط والتزام فكان قبول الامام الجيلاني لحدیث 
الجنید عن التوحید. وحانت كثرة نقول الشیخ عن الجيلاني 
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واستشهاده بأقواله في مواضع مختلفۃ من کنبه. وکان كذلك 
توضیحه لوقف شیوخ الصوفييّ الأوائل من قضایا العقيدة. والسماع 
ونحو ذلك بما ینصف الحسن ویحذر من غيره. 

ولیس معنی التحدید أننا نقبل نوعا ما جملت, آونرفض نوعا آخرمن 
التصوف جملم. فهذا مرتبط بالدراسي وتحلیل النصوص, لكننا 
نعني بالتحدید أنه یساعدنا أن نعلم ماذا نقرا؟ ولاذا نقرا؟ ویبعدنا 
عن الدح أو القدح دون آسباب أو دلت كافية لاي منهما. 

ولا شك أن الوعي بالراحل التاریخیۃ التي مر بها التصوف الاسلامي له 
آثره في طبيعة التقویم والحکم. وفي كيفية الاستفادة من 
ایجابیات مرحلۃ ما. أو تجنب سلبیات مرحلۃ ماء فالتصوف الاسلامي 
في مرحلہ تحدید الصطلح وثباته علما بین العلوم وثیق الصلم 
بمصادر العلم والحياة الاسلامین. یختلف عنه في مرحلہ کونها 
آصبح طرقا ومؤسسات اجتماعية, على أن الاختلاف لا يعني انبتات 
الصلۃ بين مرحلت وأخرى. ولکن يعني أن كل مرحلد لها 
خصائصها وتوجهاتها وتراٹھا الذي يبرز هذه السمات. والتي تمكننا 
من التقییم والإفادة. 

والشيء نفسه نجده حين نقرأ التصوف الإسلامي في طرقه العاصرة 
في ظروف استعمار بعض البلاد. وتدني مستوى التعليم والفهم 
الإسلاميين وهو ما يحبذ ضرورة العنایح بالناحية الاجتماعيرٌ أكثر 


من أي وقت مضى. 
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قلنا: القراءة وفق هذه التحديدات وأمثالها تفسر كثيرا من المسائل 
التي دار حديث حولها. فقد يتضح أن الخلاف لفظي بين المادحين 
للتصوف والقادحين فيه لأن المادحين يمدحون نوعا ومرحليّ من 
التصوف. والقادحين یقدحون في نوع آخر غير النوع والمرحلہ 
السابقت. وبخاصت إذا عرفنا أن النوع الذي ذمه القادحون ذمه 
الصوفييّ أنفسهم وسجل هذا مؤرخوهم كما فعل القشيري في 
رسالته. وكما فعل الهروي الأنصاري في منازل السائرين. وكما فعل 
الغزالي في القصد الاسنی. وان كان هذا لم يمنع الغزالي من الاعتذار 
عن بعض أقوال الصوفييٌ التي يمكن توجيها من خلال الظروف 
النفسييّ للحاليّ التي كانوا هم علیها. من حالات الوجد كما فعل 
في مشكاة الأنوار. 

كذلك یفسر لنا هذا الوعي ثقہ بعض العلماء المحسوبين على التيار 
السلفي في بعض شيوخ الصوفیہ ويسمونهم بالمحققين كما فعل ابن 
تیمیہ وابن القيم "ولهما نفس صوفي تم تغييبه قسرا" مع الجيلاني 
وقبله الجنيد والسقطي ومن على شاکلتهم. في الوقت الذي يتعقب 
فيه آمثال الحلاج وابن عربي والتلمساني وغيرهم وما ذاك إلا لأن 
الشيوخ الموثوق فيهم أبناء مرحلت وأصحاب ذكر يختلف عن غيرهم 
من أصحاب النظريات المتأثرة بالآثر الأجنبي أيا كان مصدره. 

كما يفيد هذا الوعي بالمراحل والسمات في محاولت إصلاح ما قد 


يكون من انحراف في بعض طرق التصوف المعاصر. وبخاصم إذا 
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علمنا كثرة آتباعها من العاميّ والبسطاء ومدی تأثبرها فیهم. وذلك 
من خلال ما التزم به التصوف السني في مجالسه الاولی وطرقه 
المنظمي في القرن السادس الهجري وما بعده. وكيف حرص شیوخه 
على الالتزام بالشرع في فكرهم. وممارسانهم الروحیہ, وحركتهم 
اللاجتماعيت وحرصهم على تنقیۃ صفوفهم من الأدعياء والغالطین. 
وبالطبع لا نستطیع أن نتلمس هذا الاصلاح في التصوف الفلسفي لأنه 
هو ذاته جزء من مشکلم البعد عن الحياة الإسلامييٌ النقیم. فضلا 
عن آثره بشكل أو بآخر في بعض هذه الطرق الغالييٌ في العصر 
الحدیث. ونحن نريد أن ننهض بالجانب الروحي للإنسان المعاصر وفق 
منهاج الإمام عبدالقادر الجيلاني في تنميي هذا الجانب. كما كان 
في حياة الرسول صلی الله عليه وسلم وأصحابه. وكما اجتهد 
محققو الصوفين في فهمه ومحاكاته. 

خامسا ‏ مراعاة طبيعيّ التصوف كتجربن ذوقيت 

التصوف تجریت ذوقیۃ وجدت في سائر الأديان السماوية والوضعية, 
وعبّر عنها كل صوفي في إطار ما يسود مجتمعه من عقائد 
وأفكار. وقد درسها العلماء وحاولوا التماس خصائص تميزها عن 
غيرها من التجارب وتنطبق على كل أنواع التصوف الناضح. ولقد 
لخصها الامام عبد القادر الجيلاني وهي: 

- 1 الترقي الأخلاقي. 

- 2 الفناء في الحَیقن الطلقم. 


33 


- 3 العرفان الذوقي المباشر. 

- 4 الطمأنينيّ والسعادة. 

- 5 الرمزية في التعبير. 

ووفق هذا عرف التصوف بأنه فلسفۃ حياة تهدف إلى الترقي بالنفس 
الإنسانیۃ أخلاقيًا. وتتحقق بواسطته رياضيات عملي معنیۃ تؤدي 
إلى الشعور في بعض الأحيان بالفناء في الحقيقة الأسمی, والعرفان 
بها ذوقا لا عقلا. وثمرتها السعادة الروحیت, ويصعب التعبير عن 
حقائقھا بألفاظ اللغىّ العادیت؛ لأنها وجدانیۃ الطباع ذاتین. " 

ويتضح من هذا أن التصوف تجربت ذوقييّ خاصت لیس للعقل مدخل 
فيها؛ ولذا لا يقبل أصحابها الحكم عليها بالفلسفيّ والعقل." فانه 
یحق للصوفیہۃ أن يعترضوا على كل من یحاول أن یزن تجاربهم 
وتعبيراتهم بميزان العقل؛ لأن العقل وقوانينه مشترك بين الناس 
جمیعا. أما التجارب الصوفیۃ فلا تخص غيرهم." 

وفي التصوف الإسلامي نرى ذوفیہ علومه واعتبار ذلك حتى لدى 
رؤوس التصوف الفلسفي. ومن ذلك ما يروى أن تلميذا لابن عربي قال 
له "إن الناس ينكرون علينا علومناء ويطالبوننا بالدليل علیها. فقال 
ابن عربي ناصحا: إذا طالبك أحد بالدليل والبرهان على علوم الأسرار 
الإلهيت فقل له: ما الدليل على حلاوة العسل؛ فلا بد أن يقول لك: هذا 
علم لا يحصل إلا بالذ وق. فقل له :هذا مثل ذلك." 

وإذا كانت هذه الروايت تظهر اعتبار الذوق في علوم متفلسفن. 
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لکن الذي یبقی موضع اتفاق هو أن التصوف تجربتّ ذوقیۃ خاصت 
يعبركل صوفي عنها بوسيلته وطريقته. وقد تختلف من صوفي إلى 
آخرنتیجۃ درجته في التجرین ذاتھا. 

وكذلك یبقی أن الحكم على هذه التجریت لا يكون بالفلسفت 
العقلييّ ولا یکون بتجاهل خصانصها والتركيز على بعض 
الجوانب دون الأخرى؛ لأن ذلك لا ينصف التصوف. وذلك كما فعل 
بعض علماء النفس حين درسوا التجريي الصوفييٌ ضمن مسائل علم 
النفس الديني, لأنهم ركزوا على الجانب الحسي في التجربت ولم 

یدققوا في المصطلحات التي تحمل شحنہ وجدانیت خاصت, بل 
وأكثر من ذلك - كما يذكر الدكتور عرفان عبد الحميد فتاح ‏ 
نظروا إلى بعض حالات التصوف على أنها حالات مرضيت عقلیہ 
ناسين أو متناسين طبيعة التجربة المحكوم عليها. والتي لا يمكن 
الحكم عليها حکما سليما إلا ممن ذات أو عنده استعداد للتذوق 
وتأمل حالات موجودة بالفعل وناطقّ بطبیعت التجربسّ الذوقیۃ التي 
نحن بصدد الحكم علیها. 

نقول: لو نظر إلى التصوف في ضوء طبیعته التي آشرنا إليها فان مسأل 
غموض بعض التعبیرات الصوفيي للعامن" سوف یعرف سببهاء 
ومسألت اختلاف التعبیرات للصوفي الواحد سوف يدرك سرها 
کذلك. وسوف ندرك ناذا اعتدل البعض في حكمهم على التصوف 
وذلك حين فهموا طبیعته واعترفوا بها ولاذا لم يدرك البعض هذا 
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الحظ من الانصاف. وذلك لأنهم قاسوا التصوف کعلم على سائر العلوم 
في عصره مع أن هذا القیاس ذاته غير دقیق لأن علوم العصر تختلف 
بحسب موضوعاتها وتختار لذلك وسائلها وتعين لخم التعبير فيها. 
فلكي نستطيع الإفادة من جوانب الثراء في التراث الصوفي ينبغي أن 
نراعي هذا الأمرونحن نقرأً تراثنا . 

سادسا في الأحوال 

الصوفيت من خلال طبیعۃ تجربتهم أصحاب أحوال ومواجید. 
ولکنهم كذلك حين يخرجون من هذه الأحوال يصبحون أصحاب 
صحو وفکر شأنهم في ذلك شأن بقيت الناس والحكم على 
الصوفيت - وهم في أحوالهم - يختلف عنه في حالات صحوهم أو 
هكذا ينبغي أن يكون. وعدم الأخذ بهذه التفرقن أدى بالناس إلى 
تطرف في الحكم علیهم. فالبعض حين رأى من أحوالهم ما يخالف 
ظاهر الشرع حكم عليهم بالکفر والفسوق والعصیان جملن ودون 
تفصیل, وهناك من رأى أن ما عليه هو لاء في أحوالهم هذه أمورسائغت 
وطیبی, ویمتد حونه بمبالغن كذلك. 

وقد یغلو کل واحد من هذین حتی یخرج بالاول "انکاره إلى 
التكفير والتفسیق في مواطن الاجتهاد. متبعا لظاهر من أدلہ 
الشرییعم. ویخرج بالثاني اقراره إلى الاقرار بما یخالف دين الاسلام 
مما یعلم بالاضطرار أن الرسول جاء بخلافه اتباعا في زعمه لما يشبه 
قصت موسی والخضر والأول كثيرا ما یقع في ذوي العلم لکن 
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مقرونا بقسوة وهوی. والثاني كثيرا ما یقع في ذوي الرحمن لكن 
مقرونا بضلالۃ وجھل, والعدل في هذا الباب قولا وفعلا أن تسلیم 
الحال له معنیان: 

آحدهما: رفع اللوم عنه بحیث لا يكون مذموما ولا مؤثما. والثاني: 
تصویبه على ما فعل بحیث يكون محمودا مأجوزاء فالأول عدم الذم 
والعقاب. والثاني وجود الحمد والثواب. الأول عدم سخط الله وعقابه 
والثاني وجود رضاه وثوابه؛ ولهذا نجد النحرین غالبا في اثبات 
السخط والذم والعقاب. والقرین في اثبات الرضا والحمد والثواب, 
وکلاهما قد يكون مخطئاء ويكون الصواب في آمر ثالث وسط. 
وهو أنه لا حمد ولا ذم ولا ثواب ولا عقاب." 

ويذكر الامام الجيلاني أنه وان أنكر بعض التابعین على أصحاب 
الاحوال آمرهم فان تحقیق الأمر يقضي بالانصاف بآن يبحث سبب 
زوال العقل فان كان بسبب غير محرم. وكان سكره نتیجہ حالم 
من الحب والوجد والوله استغرقته فأسكرت عقله. كان في حاله 
هذه معذورا. وله من التاريخ شاهد على ذلك. ومن رأى جمهور العلماء 
أعذارا له. "والذي عليه جمهور العلماء أن الواجد من هؤلاء إذا كان 
مغلونا على أمره لم ینکر علیه. وان كان حال الثالث أكمل منه؛ 
ولهذا لما سئل الإمام عن هذا قال: قرئ القرآن على يحيى بن سعيد 
القطان, فغشي عليه. ولو قدر أحد أن يدفع هذا عن نفسه لدفعه 


يحيى بن سعید. فما رأيت أعقل منه." 
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ورسم هذا المنهج للتعرف على الصوفیۃ في أحوالهم ومواجيدهم من 
عالم كالامام الجيلاني أمر له دلالته. فالرجل منصف ومقدر؛ لأن 
هؤلاء الناس في نظره مجتهدون في العبادات. كما اجتهد جيرانهم في 
الفقه والقضاء والإمارة. وهم في نظره أكمل وأفضل ممن لم یکن 
عنده خشی لله أو حب له؛ إذ من المقرر أن الصوفیۃ انما آوردهم هذه 
الأحوال حب ومجاهدة ودوام ذكر أدى ببعضهم إلى سكر قال فيه - 
وهو في غياب عقل۔ ما يستشنع ظاهره شرعاء لذا فهو يرى عذرهم ما 
داموا ليسوا متكلفين ذلك. وما دام المعروف عنهم تمسكهم بالشرع 

في حال صحوهم وجماع تاريخهم. بل إن الامام الجيلاني يقول: إذا 
شك الإنسان في حال أحدهم هل هو سكر طبيعي ومتكلف كان 
عليه أن يتوقف في الحكم فلأن یخطی في العفو خير من أن يخطئ 

في العقوبت, شريطة أن ينبه أن هذا الذي وقع لا يقتدي به إذ هو 
مخالف للشرع. وان كان لصاحبه عذره. 

في الیفظم 

أما في حال يقظتهم فيكون من منطلق أنهم بشر يخطئون 
ويصيبون. وأنه لا عصمن لأحد من البشر غير الأنبیاء, وأشد الناس 
استحقاقا لوصف الولایۃ يجوز عليهم الخطأ لا بل يجوز أن يخفى 
عليه علم الشریعت, ویجوز أن يشتبه عليه بعض آمور الدین. ويجوز 
أن يظن في بعض الخوارق آنها من کرامات آولیاء الله تعالی وتكون 
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من الشیطان لبسها علیه لنقص درجته ولا یعرف آنها من الشیطان وان 
لم یخرج بذ لك عن ولایم الله تعالی." 

وعلیه فان الحكم على آقوالهم وآفعالهم يكون بعرضها على 
الکتاب والسنيّ وصالحي آم محمد صلی الله عليه وسلم 


وقد كان الصوفیہ حريصين على جعل الکتاب والسني مقیاسا 
يحكم به على أقدار الرجال ومدى التزامھم, بل جعل هذا المقياس هو 
الفیصل في قبول هذه الفئّ لشخص ما أو رفضها له وهذا كثير من 
كلام المشايخ کقول الشيخ آبي سليمان الداراني: انه لیقع في قلبي 
النکكتت من نكت القوم فلا أقبلها إلا بشاهدين: الكتاب والسنۃ۔ 
وقال الجنيد رحمه الله: علمنا هذا مقید بالكتب والسنت, فمن لم 
يقرأ القرآن ويكتب الحديث لا يصلح له أن يتكلم عن علمنا أو 
قال لا يقتدي به. 

وقال آبو عثمان النيسابوري: من أمر السنيّ على نفسه قولا وفعلا نطق 
بالحکمہت, ومن آمر الهوی على نفسه قولا وفعلا نطق بالبدعۃ لأن 
الله تعالى يقول في كلامه القديم روان تطيعوه تهتدوا. وقال أبو 
عمرو بن نجید: کل وجد لا يشهد له الكتاب والسني فهو باطل." 
وقد أورد أبو الفرج بن الجوزي أقوالا كثيرة للشيوخ في هذا المعنى, 
ولم يشذ عن ذلك بعض من اتهموا بالشطح. فهذا أبويزيد البسطامي 
يقول: لو نظرتم إلى رجل أعطى من الكرامات حتی يرتفع في الهواء 


39 


فلا تغتروا به حتى تنظروا كيف تجدونه عند الأمر والنهي وحفظ 
الحدود. 

ویقول: من ترك قراءة القرآن والتقشف ولزوم الجماعۃ وحضور 
الجنائز وعيادة الرضی. وادعى بهذا الشأن فهو مبتدع." 

وهو نفس المعنى الذي يحكيه عن أبي الحسين النوري في قوله: من 
رأيته يدعي مع الله حال تخرجه عن حد علم الشرع فلا تقربنه 
ومن رأيته يدعي حالت لا يدل عليها دلیل, ولا يشهد لها حفظ ظاهر 
فاتهمه في دينه." 

وهذا هو الموافق للعقل إذ لا يقبل ممن يسندون مقاماتهم وأحوالهم 
إلى الكتاب والسنة أن يرضوا في صفوفهم بمن ينقض هذا الأصل, أو 
يقدس ولیا فيرفعه فوق مستوى الخطأ قابلا منه کل ما جاء به 
ملتمسا للغريب من أقواله وأفعاله مسالك التأويل وطرق التسويغ, لا 
یعقل أن يقبل هذا من قوم أتباع رسول الله - صلی الله عليه وسلم ‏ 
في صف طريقهم, ومصدر مجاهداتهم. 

والذي يخرج عن هذا الخط الوسط. فيقدس الشيوخ ويصفها بما لیس 
في امکانها أو من حقها غالط مقدار تجاوزه للمنهج الشرعي في 
تقدیر الناس والحکم عليهم «نعرف الرجال بالحق لا نعرف الحق 
بالرجال. ران أكرمكم عند الله أتقاكم کل يؤخذ من 
كلامه ويترك إلا العصوم صلى الله عليه وسلم. وقد وقع الغلط 
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قدیما وحدیثا؛ نظرا لتجاوز النهح الذي آلح على الالتزام به الامامین 
الغزالي و عبد القادر الجيلاني . 

في الفحر 

وينبغي أن يؤخذ في الاعتبار ونحن نقرأ التراث الصوفي حرص 
مؤرخي التصوف وهم صوفيتّ في غالب الأحيان - على تنقیۃ هذا 
الطريق من الدخلاء والأدعياء والتنبيه إلى أن هؤلاء ينبغي الحذر 
من اتباعهم فيما غلطوا فيه. 

ويمكن أن يقال: إن هذا اللون من النقد - المسمى بالنقد الذاتي ‏ هو 
مظهر مظاهر الحب للصفو والحرص على أن يتفادى نفور المجتمع 
منه, بل الحرص على أن يثبت موقعه في مجتمع عرف تیارات للفکر 
عديدة. بعضها فقهي. وبعضها كلامي. وما إلى ذلك. قد يقال هذا - 
وهو حق في مجمله لان الذین كتبوا في غلطات الصوفيت. هم 
الذين مدحوا التصوف وأهله بأحسن صفات المدح والتقدير. لکنك 
مع ذلك لا بد أن تشهد لهؤلاء المادحين الراصدين للاغلاط بنقطب 
وعي منهجي حيث لم يمنعهم الحب من بیان وجه الخطأ لدى الخطی, 
بل وارجاع أسبابه الخطأ إلى جهل بالشرع, ونقص في العلم. 

ولعل السراج الطوسي رت 278 هم أبرز من كتب في هذا الباب حيث 
أفرد مساحح غير قلیلّ من كتابه (اللمع) وقد بين الأسس التي ينبني 
عليها طریق القوم, والذي لا يبني فهمه وعمله عليها ويدعي أنه من 
الصوفيت فهو غالط مخدوع والأسس ثلاثۃ: 


41 


آولها: اجتناب جمیع الحارم, كبيرها وصغیرها. 

ثانیها: آداء جمیع الفرائض, عسیرها ویسیرها. 

والثالث: ترك الدنیا على آهل الدنیا قلیلها وكثيرها الا ما لا بد منه 
ثم یقول: فكل من وعی حالا من أحوال أهل الخصوص أو توهم أنه 
سك منازل أهل الصفوة. ولم يبن آساسه على هذه الثلاثت فانه إلى 
الغط آقرب منه إلى الإصابت في جمیع ما يشير إليه أو یدعیه أو 
يترسم برسمه. والعالم مقر والجاهل مدع." 

ويفصل الشيخ القول في طبقات الغالطين جاعلهم ثلاثہ: طبقم 
غلطت في الأصول لجهلهم بالأصول الشرعية, وطبق3 غلطت في 
الفروع) يعني الآداب والأخلاق, والمقامات والاحوال وهذا لقلت علمهم 
بالأصول. وطبقن ثالث أخطأت هفوة وزلۃ إذا تنبهت إلى الخطأ عادت 
إلى طريق الصواب وسدوا الخلل ولوا الشعث. وفي تفصيل الشيخ لهذه 
الطبقات يتعرض لأصحاب النظريات أو بذورها على الأقل تلك التي 
يظهر فیها الأثر الأجنبي. فيفندها ويبين وجه الخطأ وسببه الحقيقي, 
كل ذلك بنقد موضوعي وأدليّ مقنعم. 

ولم يكن الطوسي هو فارس هذا الميدان وحده. وان كان واضع أساس 
هذا المنهج النقدي إذ بعده جاء أبو عبد الرحمن السلمي رت 412 هى 
فکتب رسال مفردة في غلطات الصوفيت کان جل ما فيها - 
باستثناء الفصل الذي رد فيه على القائلین بالحلول۔ صدی لما ذكره 
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السراج. وتتابعت الكتابات. فکان ما ذکره القشيري في رسالته رت 
5 هى وما ذكره الهجويري رت 465 ه تقریبا, في کشف 
الحجوب. وما ذكره الغزالي رت 505 هم في كثير من كتبه وبعده 
الامام عبدالقادر الجيلاني في كتابه الغنیۃ لطالبي طريق الحق عز 
وجل, بل وسرت هذا الروح الناقدة إلى عصرنا فوجدنا بعض الحققین 
من مشايخ الطرق يؤكدون حرصهم على التزام الکتاب والسنت 
ویذ کرون أن من یخالف هذا فتبرأ منه الصوفیۃ كما یب رآ منه کل 
مسلم. 

ينبغي أن نقراً تراث التصوف لنفید منه, مفرقین بين حالاتهم تلك التي 
یعذر فیها صاحبها. وتلك التي يحكم فیها الکتاب والسنۃ كما 
يحكمان في حياة کل مسلم. وبمنهجهم نمتدح الحق ونذم الباطل 


في ضوء المقاييس الشرعية المعلومة. 
ریت تجدیدیۃ 


يستمد مشروع تجديد الفكر الصوفي أهميته الملعرفیۃ والجتمعین 
من بواعث عدة. تجعله يكتسي طابع الإلحاح والراهنيي. ومن 
جملتها حاجسّ هذه الأمۃ إلى التربیۃ العرفانیۃ في زمن تعاظمت فيه 
النزعات الماديتّ والیول الفردیۃ ا لمقیتۃ التي لا تراعي قیم أمتنا 
الاسلاميّ ذات البعد الانساني في الجوهر والمبدأ. وتبقی العودة إلى 
التصوف مشروطت بأشكال متعددة من التقویم یحتاجها الفکر 
الصوفي من شأنها أن تعید إليه بریقه العرفاني وجاذبیته الروحین, 
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سیما بعد الذي اعتراه من اعوجاج ساهم فيه آعداء التصوف من 
الداخل عن قصد وغيره. وفسح الجال لخصوم التصوف الخارجیین 
الذین اکتالوا عددا لا بستهان به من الأباطیل وألحشوها بسلوك 
الوم لم ینفع معها ما جنده النافحون عن التجربيّ من شواهد للذود 
عن اصالتها الدینیۃ ونقائها. ضمن هذا السعی یتنزل مشروع 
تجديدي بسطه الاستاذ الدکتور عرفان عبد الحمید فتاح في 
كتابه الوسوم التصوف .تتجلی آهمیته في کونه یتخلص من 
النزع النظرييٌ التي غالبا ما تطغی على هذا النوع من البادرات 
التجدیدیت ويحتسي بالقابل صبغہ عملیت, نابعۃ من قرب 
الرجل من واقع التصوف . 

لقد تعرض التصوف منذ استوائه في القرن الثاني للهجرة إلى الیوم 
لعدد کبیر من الضایقات والهزات العنيفىّ بلغت حدود الانکان 
ورمي آهله بالشرك والزندقت, وتبدیعهم. ورغم ذلك استطاعت هذه 
التجربن الروحيت الصمود في وقت آعلنت فيه عدید من التیارات 
الفکریۃ افلاسها. ولعل من آخطر آنواع الاساءات التي تعرض لها 
الفکر الصوفي هي تلك التي صدرت عن بعض النتسبین والحسویین 
على التصوف. الذین انقلبوا إلى الجهالت فأهملوا الواجبات الشرعیہ 
وهجروا القرآن والحدیث. واشتغلوا بالشطح والھرطقہ والفلسفات. 
وتشوفوا للخوارق والکرامات. وجاءت بعض الطروحات التي ادعی 
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أصحابها تجديد التصوف لتضاعف من أزميّ الفكر الصوفي. سيما 
وأنها لا تحمل من التجديد غير الاسم والصفم. 


يعتبر تجدید الفكر الصوفي من مشمولات التجديد الدیی, سيما 
وأن التصوف لیس نحل يرتضيها العارف على سبيل ال مخالفی بقدرما 
أنه من صميم الدين 

محاولت لتأصيل السؤال 

يحتمل مفهوم التجديد معان متعددة. تكاد تتفق مجتمعت على 
أنه ينافي التغییر من حيث كونه یقع على شيء موجود من قبل, 
وبعد تعرضه للبلى الكلي أو الجزني. بات تجديده واعادته إلى ما 
كان عليه من صلاح ضرورة ملحي .فكان بذلك تجديد الدين 
بمفهومه السليم هو العودة به إلى أصوله ومنابعه الأصيلي, وهي 
عملیۃ مشروطة بأن لا يقع التجديد على مبادئ الدين وثوابته 
الراسخت. بقدر ما أن المرجو والمطلوب هو أن يستهدف التجديد 
بالاساس علاقۃ المؤمن بربه. وهکذا. كان منطلق التجديد في 
الدين عاميّ هو حديث الرسول: «إن الله يبعث لهذه المَۃ على رأس 
كل مائہ سنہ من يجدد لها دينها .«وجعل ابن عاشور من 
مقتضيات التجديد حسب هذا الحديث أن يكون عمل المجدد 
منوطا بوقت ظهوره أوانتشار أمره وقوة عمله في تجديد الدين. 
انطلاقا مما تقدم, يعتبر تجديد الفكر الصوفي من مشمولات 
التجديد الديني, سيما وأن التصوف ليس نحل يرتضيها العارف على 
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سبیل المخالفت, بقدرما أنه من صمیم الدین, ويشهد على ذلك القول 
النسوب للامام مالك رت 179ھ 7195م : «من تصوف ولم يتفقه؛ فقد 
تزندق. ومن تفقه ولم یتصوف؛ فقد نفتق. ومن جمع بینهما فقد 
تحقق .«وعلق الشیخ ززوق رت 899ه, 1494م على هذا الأمر 
بقوله: «تزندق الأول لأنه قال بالجبر الوجب لنفي الحکمۃ 
والأحكام. وتفسق الثاني لخلو عمله من التوجه الحاجب منهما عن 
معصية اللّه. ومن الإخلاص الشترط في العمل, وتحقق الثالث لقيامه 
بالحقیقہ في عين التمسك بالحق«؛ من تم كان سلوك القوم 
مشروطا بالتفقه في الدین؛ اذ لا تصوف الا بالفقه. الذي به تعرف 


أحكام الظاهر ولا فقه الا بالتصوف. الذي به یتحقق صدق العمل 


والتوجه. 
وفق هذا القتضی. بات تجدید التصوف مشروطا بتصحیح اختلالات 


شابت التجریم الصوفین فکرا وممارست یمکن ایجازها فيما يلي: 


أ فصل الشریعة عن الحقيقة :وهي من الفاهیم الخطيرة. التي 
استحالت إلى مرتكز لدى بعض مدعي التصوف. قوامه ادعاؤهم أن 
التصوفت أهل باطن وغيرهم أهل ظاهر وتوسلوا بطرق ماكرة تقوم 
على یسر الدین وتقديم التزبیۃ الروحية على التكاليف الشرعیت, 
بدعوى أن النفس لا تطيق ما يتجاوز وسعها: «لا يكلف الله نفسا الا 
وسعها. لها ما كسبت وعليها ما اکتسبت, ربنا لا تؤاخذنا ان نسينا 
أو أخطأنا. ربنا ولا تحمل علينا اصرا كما حملته على الذين من 
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قبلنا. ربنا ولا تحملنا ما لا طاقن لنا به .«وأنكر الشيخ عبد القادر 
الجيلاني هذه الحال الشاذة فقال: «ترك العبادات المفروضت زندقن, 
وارتكاب المحظورات معصيت. لا تسقط الفرائض عن أحد في حال 
من الأحوال. « 

بد الغلو والغالاة في الدين : جعل بعض المنتسبين للتصوف اسما 
وصفی لیس إلا الغلو جوهر التصوف؛ فاعتزلوا الناس وانقطعوا 
للعبادة. غير مبالين بواجبانهم الدنیویہ, وكل ذلك على حساب 
ذواتهم وأنفسهم والمحسوبين على نفقتهم. ولم يستحضروا قوله عز 
وجل: «يا أهل الكتاب لا تغلوا فی دینکم غير الحق. « 

ت التحاسل والبطالۃ بدعوى الزهد :أساء بعض المنتسبين للتصوف 
فهم معنى الزهد؛ فآثروا الراحيّ والبطالت. واعتزلوا الخلق, واكتفوا 
بمقام التوكل؛ وبات تصوفهم آقرب إلى الرھبانیۃ التي لا يجرؤ عليها 
الا من نفض يده من أسباب الحياة. ورفض الدنيا وما إليها. فوقع هؤلاء 
في التواكل وباتوا عالت على الجتمع. ناسين أن التوكل طاقن 
وحرارة في المسلم تدفعه للجد والاجتهاد. وأن الله يدعو عباده إلى 
اتخاذ الأسباب والنهوض إليها تأدبا مع سد الله في الكون. 

ث الإعراض عن طلب العلم والتهوين من شأنه :أسقط بعض المتصوفت 
العلم الشرعي من التجربت الروحیت, بدعوى أن الصوفي من أهل 
الخصوصیۃ والفتوحات والعلوم اللدنیۃ والتجلیات. والحال أن 
التصوف علم وعمل. علم لأنه يستهدف سلوك المرء. وعمل يرى 
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مشهودا في أخلاق الناس. ومن ذلك قول حجيّ الاسلام؛ وهو يعرف 
التصوف: «التصوف أوله علم, وأوسطه عمل, وآخره موهبة؛ فالعلم 
يكثف عن الراد. والعمل يعين على الطلب. والوهبن تبلغ غایم 
الأمل. « 

ج الاستغراق في الجانب الوجداني :والقصد به حين يتوهم بعض 
التصوفیّ أن السبيل إلى رب العالمين تتحقق بالوجدان لا بالسلوك 
والعلم, وجعلوا سندهم في ذلك بعض الأحاديث من قبيل قول الرسول: 
دا مر مع من أحب. أو حديث الأعرابی, الذي سال النبي عن الساعت 
فقال: متى الساعم؟ قال: وماذا أعددت لها؛ قال: لا شيء. الا أني أحب 
الله ورسوله صلى اللّه عليه وسلم, فقال: أنت مع من أحببت . «وصحت 
هذه الآثار لا تعضي أصحابها من العمل. لان التعلق بالحضرة الإلهيت 
وبسيد البريي تلزم بالمبدأ النهوض بالتكاليف الشرعیۃة على وجه 
الطاعم والاتباع لقوله عز وجل: «قل إن كنتم تحبون الله فاتبعوني 
يحببكم الله ويغفز لكم ذنوبكم والله غْفُورْرْحيم. « 

ح التعصب الطرقي :أفرغت الطرق الصوفیۃ من مقصدها الجليل 
الذي أنشئت من آجله. والمتمثل في التربیۃ العرفانیۃ والتكوين 
العلمي. وظهر بالمقابل تعصب شاذ بين المنتسبين للطرق. كل يدعي 
الحق والنوں ويرمي الا خرین بالظلال والثبور. 

د التصوف السوقي : لطرح بعض معاني التصوف وبعض علومه 
بمنھجیت سقيم3 تمسه في الجوهر والخصائص, ويستفحل الأمر 
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حين يمسي هذا الفضاء مصدرا للتربيت الصوفية, التي تستلزم وجود 
شيخ مربي وفي ذلك یقول العلام3 ابن عاشر في منظومته: 
یصحب شیخا عارف السالك یقيه في طریقه الهالك 


یی رنه الله اذارآه ویوصل العبد إلى مولاه 

إن غنی التجربن الصوفیی ونعددها مصدرا وانتاجا جعل منها قضیم 
القضایا لدی عدد من القاربات العلمیۃ والإنسانيت. ویبدو آنها 
مجتمعہ لم تتجند لتقف عند حدود الفهم والتحلیل. بل انبرى بعض 
أصحابها محاولین «بث روح تجدیدیۃ في الفکر الصوفي. وضمن 
هذا السیاق انجذب البعض إلى الجانب الفلسفي والادبي في الفکر 
الصوفي. فحاول أن یسحب عليه مقولات فلسفیۃ جاهزة أو یضعه 
في قوالب أدبيس وجمالین. وتجندت فئۃ آخری لتنظیم ملتقیات 
وندوات للوقوف على جوانب من حیاة بعض التصوفن. مع تغييب 
كلي لمجالس التزکین والتربيي الطلوبنٌ في هذا الباب. وبات 
التصوف یقدم في نمط احتفالي. أعطى للبعض فرصت لتمرير بعض 
القولات من قبيل أن التصوف إرث مشترك بين جميع الأديان. في حين 
أنه قرآني وحديثي ليس إلا. آما ما يزعم البعض أنه تصوف في 
الديانات الأخرى لا يعدو أن يكون سوى شيطنة أو انحراف. 

نماذج من مدارس التجديد الصوفي: 

ان النفس الزمني الطويل الذي راکمه الفكر الصوفي يجعل من 
العسير الوقوف على عدد من النماذج التجديديت الصوفية الموفقض, 
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لکن تمن تجارب مشرفہ يمكن فصر النظر علیها للوقوف على 
مقترحاتها التقويميت الاصیلن. 


- 1مدرست الغزالي :لا یمکن باي حال أن نعزل الشروع التجديدي 
الذي بسطه الغزالي عن مساره العلمي وتجریته العمليت, فالناظر في 
هذا الشرو ع يكاد یجزم أنه محصلت لتجارب علمينٌّ راکمها حجن 
الإسلام منذ حداثي عهده بالعلم؛ فقد كان التصوف آول مشربه › 
كما أفاد من ملازمته لإمام الحرمين أبي العالي الجويني رت 478ه/ 
5ء حيث حصل علوما جم وصار عالم الوقت بلا منازع وعلت 
حشمته ودرجته في بغداد. سیما بعد توليه التدریس بنظامینها. 
وانطلق الشروع التجديدي للغزالي من لبنت أساس. تتمثل في 
تشخیص واقع عصره. سیما في الجانبین العلمي والديني. وهو ما 
ترتب عنه مبدئیا وصف دقیق للواقع الذکور شکلت مادته أساسا 
لقراءة نقدييٌ لواقع التصوف. وعبر عنها بجلاء ذلك التصنيف الذي 
آفرده لتمییز بعض النتسبین والدخلاء على العرفان. ونبه في الوقت 
ذاته إلى الانحرافات التي سقط فيها كثير من هؤلاء كالغرور والجهل 
والشطح والقول بالاتحاد والتفريق بين الحفیقہ والشریعہ. 
لقد وضع الغزالي مشروعا تجديديا قوامه أربعتَ عناصر: أولها 
إلزامي العودة إلى العلم الشرعي كشرط صحدّ في تكوين السالك, 
لذلك كان العلم أول العقبات في المنهاج الذي رسمه للعابدین, ولا 


تتفق المجاهدة دون اجتيازها . وثانيها الدعوة إلى تصوف عملي 
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بعيدا عن الشطح والتهويل والذوق المطلق. ويتضح ذلك في كتاب 
الأربعين الذي جعله مخصوصا بالتربيت السلوکیۃ . ويتصل 
المرتكز الثالث بتأصيل الزهد وتخليصه من أشكال العنف التي 
یمارسها الزاهد على ذاته. والدعوة بالمقابل إلى عدم ترك الدنيا أو قمع 
الشهوات بالکلیم. آما المرتكز الرابع والاساس. فیتجسد في وضع 
منهاج جدید لطلاب العلم. يكون للترییۃ فيه آثر واضح حتی لا 
يترسخ الفصل بين الصوفیی وطلب العلم. 

-2مدرسن الشیخ عبد القادر الجيلاني :یمک اعتبار تجربہ الشيخ 
عبد القادر الجيلاني رت ۵561 1165م التجديديت رد فعل 
طبيعي على الواقع السياسي والديني الذي عايشه ولعل ذلك ما يبرر 
الانتقادات الشديدة التي وجهها لعلماء وححکام عصره .وأمام 
الانحرافات الضالت التي أمسى علیها بعض متصوفت وقته. بسط 
مشروعه التصحيحي على آساس العودة بالتصوف إلى مصادره 
الأصيلت, ممثلت في الکتاب والسنتؾ, وقد ضمن تفاصیل هذا الشروع 
في کنبه الثلاثت :الغني3 لطالبي الحق وفتوح الغیب وآداب السلوك. 
لقد انطلق التجدید الصوفي عند عبد القادر الجيلاني من محارین 
الفکرة الداعية إلى فصل الشریعة عن الحقیقت, التي كانت سائدة 
في عصره. فكل حقیقن لا تشهد لها الشريعي في نظره تعتبر من 
قبيل الزندقت, لن الاتحاد بين الحقيقيّ والشریعۃ قائم بالاتفاق . 


فکان الجمع بين الفقه والتصوف شرطا أساسا للسالكين. حيث 
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یلزم المريد في بادئ أمره بالتفقه في الدین قبل الاقبال على علم 
التصوف. وعلى هدي حجہ الإسلام دعا الجيلاني إلى زهد سني, 
مشروط بإبعاد التصوف عن الطروحات الفلسفية الضللت, والتأكيد 
على أهمية شيخ التربیۃ فی تكوين المريدين. 

-3مدرسي الشيخ احمد الرفاعي :اعتبرت العديد من الدراسات تجریہ 
الشیخ العباس احمد الرفاعي (ت 578 ه/1182م) حلقۃ مهم في 
الفکر الصوفي. وذلك لیس للانتشار الواسع الذي اتفق لطريقته 
فقط. ولكن بالنظر أيضا لظاهر التجديد التي حفلت بها وجعلتها 
في مصاف الدارس التجديدييّ الكبرى التي وصلت العهد مع النهج 
التجديدي الذي أرساه كل من الغزالي والجيلاني. وهو تجديد لم 
يخرج عن منهج الاتباع ومحاربہ الابتداع. 

ولعل من خص خصائص المدرسيّ الرفاعيت هو تركيز مؤسسها على 
أهمييّ العمل والسعي في طلب الرزق. فقد جعل من اتخاذ المريد 
لحرفیّ یقتات بها ويستر نفسه وأهله شرطا أساسا من شروط سلوك 
طريق القوم. فكان يكره المريد العاطل السائل للناس, وأعطى 
لمريديه مثالا حيا للتوكل. حيث اتخذ من التربيي سببا .كما رفع 


الرفاعي رایت الجهاد النكري مع الشيخ عبد القادر الجيلاني 
في اعداد جيل صلاح الدين الايوبي الذي حرر القدس من 
الصليبيين من خلال الاشراف على المدارس التربوین اللتي 
حملت على عاتقها دور التربيي والاعداد لهذا الجيل المت 
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مستنهضا للهمم. وکان لأدعيته وصلواته ومواعظه دور كبير في 
ذلك. 

انطلق الشروع التجديدي للغزالي والجيلاني من تشخیص واقع 
العصر, سیما في الجانبین العلمي والديني. وهو ما ترتب عنه مبدئیا 
وصف دقیق للواقع الذکور , تبعهما في ذلك الرفاعي. 

وتعزی الثورة الروحييّ الکبيرة. التي آحدختها الرفاعیۃ وساهمت في 
انتشارها الواسع إلى المبدأ التجديدي الذي قامت عليه والتمثل أساسا 
في تقریب الطریق إلى الجمھوں بشکل يراعي عقولهم وأفهامهم. 
فكانت آسهل الطرق وأقربها. سیما وأنها قامت على ری الحق والفناء 
فيه من أول قدم وهي أیضا ليست من قبیل التصوف القاعدي الذي 
یخاطب العلماء فحسب. بل ان جمیع الطبقات الاجتماعية تجد فيه 
حاجتها. كما أرسى الرفاعي تصوفه على الحبت, واعتبرها قطب 
القامات وأصلها وعنصرها. وفي ذلك یقول: «وحب الله قطب تدور 
عليه الخیرات, وأصل جامع لأنواع الکرامات .«وعلی غير عادة أهل 
الطرق التعصبین, سعی الرفاعي إلى خلق ألفة بين الطرق الصوفيت 
ونبذ كل أشكال التفرقت, ودعا إلى نشر روح السلام والتصافي 
والحب بين السالکین على اختلاف طرقهم. لذلك نجده یخاطب 
مریدیه بقوله: "صحبوني ولا أمنعكم أن تصحبوا غيري. فان 
وجدتم منهلا آعذب من هذا النهل فردوه. « 


-4مدارس تجدیدیہ معاصرة :لم تحد بعض الدارس التجدیدیہ 
العاصرة عن النهج الذي رسمه الجیل الأول من الجددین. والقصود 
بالاشارة الشيخ خالد النقشبندي رت ۵1242/ ۸1826 والشیخ 
محمد بن احمد النبهان رت 1974/1394 والشیخ عبد 
الکریم محمد الدرس رت 2005/1425 م). ویتضح من خلال 
معاینہ مشاریعهم التجدیدیہ والتقويمیی وجود خيط ناظم بینها. 
آفضی إلى مرتکزات مشترکۃ يمكن اعتبارها مخرجات آساس 
لتجدید الفكر الصوفي في مجتمعاتنا العاصرة: 
أ ربط التصوف بالعلم والتربیۃ :لن يستقيم تجدید التصوف دون 
احیاء ما اتفق لأهله من آدوار فی نشر العلم. والقصد تحدیدا ما كان 
یقام من كراسي علميم في الزوایا. يفيد منها الریدون وغیرهم؛ 
قبالعلم يفيس السالك مدی صحىي وسلامہ سيره على سکم 
الشريعي؛ وهو ما سيفضي دون شك إلى تنویر العقول والقلوب. 
وتصحیح الفاهیم وتجدید الهمم والعزاتم. ولا كانت التربین احدی 
الأرکان الاساس في تجربن أهل الصلاح. فان احیاءها الیوم يقتضي 
مراعاة ظروف العصر لان الصوفي الحقیق هو ابن وقته. وهذا 
التكييف من شأنه أن يكون انسانا یجمع بين التزکی النفسیہ 
والتكوين العلمي والهني. وتحفل مناهج هولاء الصلحین بنماذج 


تربوین قمینہ بتحقیق هذه الغایات من ذلك أن الشيخ 


زو ی ب 
المدرس استطاع أن یخرج من مدرسته الصوفيت رجالا آکفاء في 
جميع الميادين 

وتتصل بهذا الجانب ضرورة عودة الدرس الصوفي للجامعی, بالقدر 
الذي يسعف في اعداد دراسات أكاديميت رصينت تتناول حياة 
الأعلام الجددین. وتستلهم تجاربهم الاصلاحيم. وتعتني من جانب 
آخر بتأصيل علم التصوف. والعودة به إلى مشاربه الأصیلت لأن الذ ود 
عن الشروع العرفاني لا یتحقق بالتعصب أو الندوات الدعائیئ, 
ولکنه يتفق بالعرفی الرصینی. 


بد توحید الطرق الصوفييّ :لم يعد في الوقت الحاضر أي مبرر 
للتفريق بين طرق التصوف السني. سيما وأنها موحدة في أصلها 
ومشریها. بالقدر الذي يجعل التآلف بينها في غاي الیسر وذلك 
انطلاقا من التركيز على المتفق عليه بين الطرق الصوفييٌ. وطرح ما 
دون ذلك من الخلافات. والناظر في التعصب الطرقي یقف على طابعه 
الشخصي. الذي جعل منه تعصبا للشيخ المؤسس ولحزبه. والحال أن 
التزكية والتربیۃ كغايات أساس تنشدها هذه الطرق لم تكن قط 
موضوع خلاف أوتعصب. 

ت توسيع قاعدة المنتسبين إلى التصوف :يشترط هذا الطلب تحقيق 
مصالحت بين الجماهير وعلم التصوف, وذلك بتخطي حال سوء الفهم 
وما ترتب عنها من أحكام جائرة على المتصوفن. ويستلزم ذلك مبدأ 
محاريت أدعياء التصوف المفتخرين بالکرامات والغیبیات. 


۶ 


سس یو 


في أخلاقین التصوف ان في التصوّف ما يمكن أن 
یساعد على تقدیم العلاج الشافي لأدواء العصر الحاضر 
وكل العصور نعني اللصوف في جوهره النقي الصافي 
فإذا اتمقنا على أن آزمن عصرنا الحاضر أزمن أخلاقيت 
في صمیمها ؛ وعلمنا أن التصوّف أخلاق أو لا یکون 
أدركنا عظيم دور التصوّف في إصلاح واقعنا المأزوم واذا 
كانت رسالة التبي الأكرمٌ تتمثل في إتمام مكارم 
الأخلاق» فان التصوف بهذا الاعتبارهو روح الاسلام. 
كيف لا والأخلاق هي دعام التصوّف ومناط اهتمام 
المتصوفي» بل لقد لخصوا الطريق الصوفي في 
«التخليي» والتحليي» » 
فالتصوّف استقامي في السلوكت 
قبل كل شيء؛ ولا تحصل تلك الاستقامن إلا بالتخلي 
عن مرذول الصطات وقبيح الأفعال والتحلي بحمیدھاء 
ولا يبلغ الصوفي الكمال في السلوك الا إذا حسنت 
اخلاقه وتميز بالصلاح والفضل والتقى والورع ومقياس 
التفاضل الأخلاقي قولا وفعلا هو المثل الأعلى النبوي. 
قال الجنید شيخ الطَائْمْت (5 ۵298/ 910م) 
: «الطرق كلها مسدودة على الخلق الا من اقتمی 
أثر الرسول وتبع ولزم طریقته» فان طرف الخیرات كلها 
مفتوحي عليه15. فالأخلاق هي جوهر التصوّف عندهم 


۶ 


روز ا حي 


علماً وعملا » يلخص ذلك قول ابن قيم الجوزین 
(ت 751ه/1350م): واجتمعت كلمن الناطقين 
في هذا العلم أن التصوّف هو الخلق». ولذلك اعتبر 
الصوفيت انس منبت الشرور ومنبع الأخلاق الدنینن 
والأفعال الذميم أي المعاصي وسیی العادات ومرذول 
الصمات مثل الحبر والحسد والیخل والغضب والحقد 
والطمع وأمتالها ؛ وأوجبوا ترویضها بالتوبن لترک 
المعصیتۃ وبا لمجاهدة لازالن الأوصاف الردینن. 
فقالوا: «اللصوف خلق» فمن زاد عليك في الخلق» 
فقد زاد علیک فيه وقالوا: «التصوّف هو الدخول 
في کل خلق سنی؛ والخروج من کل خلق دني» 


فالصوفي یعیش الحياة الماديَي» ولکنه دائم التعبّد 
والتفکر والذكر ؛ يقبل على العبادة أكثر من 
الآخرين» ويحاول أن يكون أكثر استقامنّ وأكثر 
إحسانا وتسامحا ولا يحنمي بمجاهدة نصسه» بل عليه 
أن یخدم الانسانیہ؛ وآن یکون شاهدا على الحقیقم 
الربانيت. إن الطاقن التي تحرّكه هي المحبَت 
ولا يمكن أن تكون معرفح إلهين دون محبن» 
فالطافي الوحيدة التي تسمح للحانن البشري 
أن يصل إلى هذه الطريق ويترقى فيها هي المحیم. 
وما أحوج الناس في هذه الأيام إلى أن يتبادلوا المحبى 
ولا شك عندنا أن هذا من روح الإسلام) الم يقل الله 
في القرآن الكريم: «قل زج كت کو الله فاتبعوني 
يُحَبِبَكْمْ الله وَيَعْمْرَ لک ذثوبكم)» آل عمران 2/31 


واللہ من ورا. القسد وهو حسبنا ونعم الو كيل 


5 0 اک 
کے ا ر72 سا 9 
2 1 1 ۳ سک سس 
مه لاسرا لا 2 


من اف ورجوه- 
بر زمر لے 
وف الرنبا تیه ره 


لر تومیر 


٠ 7 9‏ 8 ۱۱ 
الم ر وعم ود و ص رکم 


